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Buddyzm głosi, że wszystko, co się wydarza, ma swoje przyczyny1. Sytuacja zasta-
na wynika tu z wcześniejszych działań samej jednostki, niemniej przyszłość nie jest 
z góry przesądzona: zależy od reakcji na chwilę obecną. Prawo karmana to doktryna 
tłumacząca pojawianie się zdarzeń, wyjaśniająca, dlaczego coś istnieje, dlaczego jest 
takie, a nie inne. Z doktryny tej wynika także etyka i kosmologia z jej wielością 
wszechświatów powstających, trwających i ulegających zagładzie, stosownie do siły 
i jakości karmana zamieszkujących je istot.  
Starożytna koncepcja karmana wpłynęła na kulturę niemal całej Azji. Dla większo-
ści ludów tego kontynentu stała się jądrem religijnych wierzeń i fundamentem postawy 
moralnej. Jednak nawet w obrębie samego tylko buddyzmu była ona rozmaicie ujmo-
wana. Poniższe opracowanie tematu oparte jest głównie na tekstach tybetańskich Gam-
popy2, Taranathy3 i Patrula4, wymienionych w bibliografii. Użyta terminologia należy 
do szkół filozoficznych sautrantiki i czittamatry, a sposób klasyfikacji i wyjaśniania 
wywodzi się z tradycji mahajany5 buddyzmu indotybetańskiego. 
„Karman” to termin sanskrycki, dosłownie oznaczający czyn, działanie; w palijskim 
odpowiada mu kamma, w tybetańskim las, w chińskim ye, a w japońskim go, konma. 
Łacińskie słowo creare zawiera ten sam rdzeń, co sanskrycki karman (k® – „działać, 
                                                        
1 Nie uznaje przy tym żadnej przyczyny pierwszej, przyjmując koncepcję odwieczności czasu. 
2 D v a g s-p o  r i n-p o-c h e, Dam-chos yid-bzhin-nor-bu thar-pa rin-po-che’i rgyan, Rumtek 1991, 
s. 82–98. Przekład angielski: G a m p o p a, The Jewel Ornament of Liberation, tłum. H.V. G u e n t h e r, 
Boston 1986, s. 74–90. 
3 T a r a n a t h a, Skyes-bu gsum-gyi man-ngag khrid-yig [w:] dPal-ldan shangs-pa bka’-brgyud-kyi gser 
chos-rnam-lnga, Sonada 1982, t. cha (VI), s. 437–704. 
4 d P a l-s p r u l  r i n-p o -c h e, Kun-bzang bla-ma’i zhal-lung, Dharamsala 1981, s. 150–205. Przekład 
polski: P a t r u l  R i n p o c z e, Słowa mistrza Samantabhadry, tłum. J. G r e l a, Warszawa 1996, s. 102–133. 
5 Dość wyczerpującą typologizację i omówienie karmana z pozycji hinajany znaleźć można w języku 
polskim np. [w:] Ł. T r z c i ń s k i, Zagadnienie reinkarnacji w wybranych tradycjach buddyzmu, Kraków 
1992, s. 14–19. 
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robić, tworzyć”). Przez „karmana” rozumie się zwykle: (1) czyn albo impuls do podję-
cia aktywności fizycznej, werbalnej lub mentalnej; (2) jego konsekwencje dla działają-
cego podmiotu; (3) wypadkową konsekwencji wszystkich czynów danego indywidu-
um; (4) uniwersalne prawo przyczynowo-skutkowe. 
Według abhidharmy, wszystkie poznawalne zjawiska, czyli wszystkie te, które ist-
nieją, można podzielić na jawne (tyb. mngon-gyur), ukryte (lkog-gyur) oraz bardzo 
ukryte (shin-tu lkog-gyur)6. Pierwsze poznawane są w bezpośredniej percepcji, drugie 
przez poprawne wnioskowanie, trzecie zaś tylko na podstawie prawomocnego źródła 
informacji, autorytetu. Właśnie w tej ostatniej kategorii zjawisk sytuuje się prawo kar-
mana. Zgodnie z buddyjską wizją, rozmaite światy zamieszkują niezliczone istoty, 
z których każda odradza się odwiecznie. Nieustannie wchodzą one w interakcje i do-
świadczają skutków swych działań. Wszystko, co przeżywają, jest skutkiem ich wcze-
śniejszego zachowania. Jedynie budda – jako wszechwiedzący – jest uznawany za 
kogoś, kto może zobaczyć całą sieć powiązań i zależności przyczynowo-skutkowych7. 
Karmana można opisywać w kategoriach mentalnego impulsu (sanskr. cetanā; tyb. 
sems-pa) i jako taki jest według abhidharmy jednym z pięćdziesięciu jeden głównych 
składników mentalnych doświadczenia (sanskr. caitta; tyb. sems-byung), jednym 
z pięciu tzw. zawsze obecnych. Nakierowuje on podmiot na przedmiot doświadczenia 
lub stanowi bodziec do podjęcia działania. W koncepcji buddyjskiej zachowania wer-
balne i fizyczne są pochodne w stosunku do aktów umysłu. Karman to w tym kontek-
ście intencjonalne poruszenie świadomości wywołane zaciemnieniami (sanskr. kleśa; 
tyb. nyon-mongs) wynikającymi z niewiedzy co do natury rzeczywistości. Jest siłą 
napędową uwarunkowanego świata, sansary, przejawiającą się poprzez mechanizm 
tzw. dwunastu ogniw współzależnego powstawania (sanskr. dvādaśāðga pratŸtyasa-
mutpāda; tyb. rten-‘brel bcu-gnyis). 
Mechanizm ten, na bazie relacji przyczynowo-skutkowych, tłumaczy interakcje, ja-
kie zachodzą w świecie; opisuje uwarunkowania wynikające z działań przeszłych, 
warunki obecne i przyszłe przyczyny. Został on zwięźle opisany w tekstach Nidāna 
sayÕutta, Mahānidānasūtra oraz Śālistambasūtra, a następnie szczegółowo scharakte-
ryzowany w abhidharmie. Rdzeń modelu stanowi teza o współzależności wszystkich 
zjawisk8. Zakłada się tu istnienie niekończącego się łańcucha nietrwałych zjawisk wa-
runkowanych wcześniejszymi i warunkujących kolejne nietrwałe zjawiska. Nie ma w 
tym systemie miejsca na demiurga ani na naturę czy prak®ti w rozumieniu filozofii 
sankhji. 
Wyjąwszy idealistyczną szkołę filozoficzną czittamatry, dla której wszystko jest 
umysłem, pozostałe szkoły odróżniają współzależność zjawisk zewnętrznych od 
współzależności zjawisk wewnętrznych. Pierwsza dotyczy np. środowiska naturalnego, 
druga natomiast wpisuje się w schemat wspomnianych dwunastu ogniw i dotyczy 
świata ożywionego, świadomości. Tradycyjnie, ogniwa te przedstawia się graficznie 
w formie tzw. koła życia (sanskr. bhavacakra, tyb. srid-pa’i khor-lo). Żadne ogniwo 
                                                        
6 Por. N g a w a n g  D h a r g y e y, Geshe, An Anthology of Well-Spoken Advice, tłum. S h a r p a T u l k u, 
red. A. B e r z i n, Dharamsala 1982, t. I, s. 316. 
7 Por. Ś a n t i d e v a, A Guide to the Bodhisattva’s Way of Life, tłum. S. B a t h e l o r, Dharamsala 1985, 
s. 29 (IV, 7). 
8 Por. np. „Gdy to jest, wtedy powstaje tamto. Z pojawieniem się tego, powstaje tamto. Gdy to nie-
obecne, tamtego nie ma. Przez ustanie tego ustaje tamto” (SaÕyutta Nikāya, II-28 [w:] Kangyur, Wydanie 
Dege, New Delhi 1978; tłum. własne). 
 73 
łańcucha nie jest absolutne ani niezależne; jedno ściśle wynika z drugiego. Współza-
leżności tej przypisano następujące cechy: 
1. Wszystkie uwarunkowane zjawiska są nietrwałe (następne pojawia się, gdy po-
przednie przestało istnieć). 
2. Wszystkie uwarunkowane zjawiska następują po sobie w nieprzerwanym ciągu. 
3. Zjawisko poprzedzające nie przekształca się w następne. 
4. Mała przyczyna może dać wielki skutek (przykład ziarna i drzewa), a jedna przy-
czyna wiele skutków (jedno ziarno zboża wydaje plon w postaci całego kłosa)9. 
Pierwszym, podstawowym ogniwem łańcucha jest metafizyczna niewiedza (sanskr. 
avidyā, pal. avijjā, tyb. ma-rig-pa, chiń. wuming, yuchi, jap. mumyō), czyli nieświado-
mość natury rzeczywistości. Wedle buddyzmu jest ona źródłem wszelkich problemów 
i całej sansarycznej, uwarunkowanej egzystencji. Nie ma początku, a jej kresem jest 
oświecenie. Wynika z niej m.in. polaryzacja doświadczenia na bieguny „ja” i „inny”, 
co powoduje reagowanie pod wpływem złości, przywiązania, obojętności i różnych ich 
kombinacji – takich jak zazdrość, duma itp. emocje – dodatkowo blokujących możli-
wość doświadczania natury rzeczywistości. Emocje te stymulują działania przynoszące 
skutki karmiczne. 
Drugim ogniwem łańcucha współzależnego powstawania są formacje kształtujące 
(sanskr. saÕskāra, pal. saÕkhāra, tyb. ‘du-byed, chiń. xing, jap. gyō), zwane też forma-
cjami karmicznymi. Są to wcześniejsze impulsy, rodzaj energii pozostającej po aktach 
karmicznych, kształtującej typ kolejnego odrodzenia, jego jakość i indywidualne pre-
dyspozycje. W koncepcji pięciu shandh10 formacje te wymieniane są na czwartym 
miejscu, jako „warunkujące uwarunkowane, czyli kształtujące i determinujące pięć 
shandh następnego odrodzenia”11. Pozostałe ogniwa łańcucha – świadomość indywi-
dualna, nazwa i forma, sześć władz zmysłowych i ich domeny, kontakt, odczucie, pra-
gnienie, uchwycenie, stawanie się, narodziny, starość i śmierć – nie zostaną tu omó-
wione, jako tylko pośrednio związane z kwestią karmana. 
Buddyzm, inaczej niż także uznający prawo karmana dżinizm, wyraźnie odróżnia 
intencję (sanskr. āśaya; tyb. bsam-pa) oraz sam czyn (sanskr. prayoga; tyb. sbyor-ba). 
Intencja to typ mentalnej postawy, ukształtowanej przez wcześniejsze akty, popychają-
cej do dalszego działania. Dopóki na intencję wpływają emocje i postawy wywołane 
dualistyczną percepcją, dopóty jest gromadzony karman. Awersja, omroczenie, pra-
gnienie oraz ich kombinacje stoją u podstaw tzw. czarnych intencji, natomiast altruizm 
– białych. Również czyny dzielone są ogólnie na pozytywne, po tybetańsku białe, oraz 
negatywne, czarne. Czyny „białe” zgrupowane są w następujących kategoriach: 
 Trzy typy czynów dotyczące ciała: 
– powstrzymywanie się od odbierania życia, gdy pojawi się impuls, by zabić, bądź 
ratowanie życia zagrożonego; 
– powstrzymywanie się od brania tego, co nie zostało dane – udzielanie wsparcia 
materialnego, psychicznego lub duchowego potrzebującym;  
                                                        
9 Zob. np. legenda o braminie, który przeklął mnicha tysiącem zwierzęcych imion, wskutek czego wie-
lokrotnie odradzał się jako ryba o głowach tychże zwierząt, czy legenda o ubogim chłopcu, który podarował 
Buddzie garść piasku, a później odrodził się jako majętny władca, albo inne opowieści, które można 
znaleźć w sutrach, np. w: Sutra of the Wise and Foolish, tłum. S. F r y e, Dharamsala 1981. 
10 Czyli pięciu grup elementów opisujących doświadczenie: forma, odczucie, rozpoznawanie, akty-
wność mentalna, świadomość. 
11 Abhidharmakośa I.15, tłum. własne. 
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– powstrzymywanie się od niewłaściwego (ze względu na obiekt, czas, miejsce) 
seksu – zachowywanie celibatu w przypadku osób wyświęconych lub uprawianie 
właściwego seksu. 
 Cztery typy czynów dotyczące mowy: 
– powstrzymywanie się od kłamania – mówienie prawdy; 
– powstrzymanie się od obmawiania innych – szerzenie zgody; 
– powstrzymywanie się od obrażania – używanie przyjaznych słów; 
– powstrzymywanie się od czczej gadaniny – mówienie na temat i gdy to konieczne. 
 Trzy typy czynów dotyczące umysłu: 
– powstrzymywanie się od zawiści – cieszenie się powodzeniem innych; 
– powstrzymywanie się od złośliwości – bycie życzliwym; 
– powstrzymywanie się od błędnych poglądów – wyznawanie prawidłowych. 
„Czarne” czyny to przeciwieństwa powyższych: odbieranie życia, kradzież itd.12, 
przy czym ten sam typ czynu, np. zabijanie, w zależności od rodzaju emocji i intencji, 
która do niego popchnęła, daje nieco inny skutek karmiczny. 
Gdy zarówno intencja, jak i sam czyn, są jednakowo „zabarwione”, wówczas skut-
ki: (a) czynów kwalifikowanych moralnie jako pozytywne, białe (sanskr. kuśalakarma; 
tyb. las dkar-po), są później przez podmiot działający odczuwane jako przyjemne 
i pomyślne; (b) czynów negatywnych, czarnych (sanskr. akuśalakarma; tyb. las nag-
po) – jako nieprzyjemne, bolesne; (c) czynów neutralnych (sanskr. avyāk®takarma; 
tyb. lung-ma-bstan-gyi las), jak drapanie się po głowie, jako ani przyjemne, ani nie-
przyjemne. 
Rozważa się zatem – jako istotne z punktu widzenia skutku – następujące kombina-
cje (wedle terminologii tybetańskiej): 
– biała intencja i biały czyn; 
– biała intencja i czarny czyn; 
– czarna intencja i biały czyn; 
– czarna intencja i czarny czyn. 
Jeśli pojawiła się intencja, by coś zrobić, technicznie mówiąc, występuje tzw. kar-
man zgromadzony (tyb. bsags-pa’i las); to karman mentalny. Karman jest dokonany 
(tyb. byas-pa’i las), kiedy dany czyn jest faktycznie popełniony. Odpowiednio do typu 
działania, może to być karman mentalny, werbalny lub/i fizyczny. Są tu cztery możli-
wości: 
– karman zgromadzony i dokonany: np. wola zabicia i faktyczne zabójstwo; taki 
czyn daje najpełniejszy skutek karmiczny; 
– karman zgromadzony i niedokonany: wystąpiła wola, ale do czynu nie doszło; 
słabszy skutek; 
– karman niezgromadzony i dokonany: czyn popełniony niechcący, przez nieuwa-
gę, wbrew własnej woli; nikły skutek karmiczny; 
– karman niezgromadzony i niedokonany: jak wyżej z tą różnicą, że jest on na-
tychmiast oczyszczony przy użyciu tzw. czterech sił, wymienionych w dalszej 
części artykułu; brak skutku. 
 
                                                        
12 Szczegółowe omówienie poszczególnych typów czynów negatywnych, różnicujące każdy typ ze 
względu na motywację, sposób dokonania czynu itp., znaleźć można w: G a m p o p a, The Jewel Orna-
ment..., op.cit., s. 75–78. 
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Pewność wystąpienia karmicznego skutku dotyczy tylko pierwszej kategorii13. 
Tak zwana ścieżka karmiczna (sanskr. karmamārga; tyb. las-lam) jest kompletna, 
a skutek karmiczny pełny, gdy są obecne cztery etapy: 
1. Baza (sanskr. vastu; tyb. gzhi) – żyjąca istota będąca przedmiotem, z którego 
może się dokonać czyn karmiczny, np. sarna, by mogło się dokonać zabicie. 
2. Myśl (sanskr. āśaya; tyb. bsam-pa), która składa się z trzech elementów: 
– bezbłędna identyfikacja (sanskr. samjña) bazy; 
– motywacja (tyb. kun-slong), czyli świadoma chęć dokonania czynu (np. zabicia 
zwierzęcia); 
– czynnik mentalny: szlachetny dla karmana pozytywnego, nieszlachetny dla ne-
gatywnego (np. pożądanie skóry zwierzęcia). 
3. Sam czyn (sanskr. prayoga; tyb. sbyor-ba) np. wystrzelenie do zwierzęcia. 
4. Powodzenie (sanskr. niÿ÷hāgamana; tyb. mthar-thug), czyli fakt, że czyn daje 
zamierzony efekt, np. zwierzę nie żyje. 
Jak widać, skutki karmana gromadzonego w myślach czy we śnie nie mogą być 
pełne ani pewne, gdyż w takich sytuacjach nie występują ważne etapy ścieżki karmicz-
nej. Każde nakierowanie świadomości pozostawia jednak ślad karmiczny (sanskr. 
saṃskāra; formacje karmiczne) w postaci – dosłownie – zalążka czy ziarna (sanskr. 
; tyb. sa-bon) oraz w postaci skłonności (sanskr. vāsanā; tyb. bag-chags). „Zalą-
żek” wydaje owoc w postaci doświadczenia odpowiadającego intencji i ewentualnemu 
czynowi. Skłonność z kolei wzmacnia wcześniejsze skłonności o podobnym charakte-
rze i tworzy nawyk, mający wpływ na przyszłe wybory. 
Zgodnie z buddyjską teorią karmana, każde działanie czy nawet tylko poruszenie 
świadomości operującej w sferze dualizmu – przynosi skutek. Jednak pomiędzy przy-
czyną i skutkiem występować może znaczna odległość w czasie, na przykład kilku 
odrodzeń. Buddyjscy filozofowie różnie próbowali rozwiązać kłopotliwą kwestię no-
śnika karmana, zapewniającego ciągłość między działającym podmiotem a tym, kto 
doświadcza skutku. Poszczególne szkoły zaproponowały tutaj rozmaite odpowiedzi. 
Kluczowe stało się dla tej kwestii pojęcie śladu karmicznego.  
Każde działanie czy intencjonalne poruszenie świadomości rychło ma swój koniec, 
dlatego to nie ono bezpośrednio wydaje owoc. Perfumuje ono niejako świadomość 
(„aromatyzacja” to jedno z dosłownych tłumaczeń sanskryckiego terminu vāsanā) 
i nastraja do podobnego działania. Jak wypalenie papierosa, które z każdym kolejnym 
powtórzeniem wzmacnia nawyk, pozostawiając po sobie rodzaj potencjalnej energii. 
Część szkół usytuowała tę energię w schemacie sześciu typów świadomości (pięciu 
dotyczących zmysłów oraz szóstej, mentalnej), jedna zaś, czittamatra, wprowadziła aż 
ośmioraką typologizację świadomości. 
Kaszmirska szkoła waibhasziki uznała, iż nośnikiem tej energii jest kontinuum 
świadomości mentalnej (sanskr. manovijñāna). Ta świadomość, w odróżnieniu od 
pozostałych typów świadomości, funkcjonuje wedle nich także we śnie oraz w medy-
tacyjnym skupieniu ustania. Pozostałe tzw. stare szkoły utrzymują istnienie pewnej 
formacji karmicznej podobnej do pieczęci gwarantującej odcisk. Pozostałość po za-
kończeniu działania zapewnia późniejszy skutek. I tak według waibhaszików niezama-
                                                        
13 Zob. T s o n g k h a p a, Le grand livre de la progression vers l’éveil, tłum. G. D r i e s s e n s, t. I, Juju-
rieux 1990, s. 164–165. 
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nifestowanego karmana przenosi subtelna, niepostrzegalna materia14. Sautrantikowie 
rozwijali zaś koncepcję zalążków (bīja) pozostawianych przez czyn. Nie podejmowali 
oni jednak kwestii, jak i gdzie zalążki te są magazynowane. 
Czittamatrini nawiązali do poglądu sautrantiki. Dla czittamatry idącej w swym ro-
zumowaniu za Dharmakrirtim, ślady karmiczne mają za podporę kontinuum świado-
mości mentalnej. Dla czittamatry podążającej za Asangą, ślady karmiczne deponowane 
są w świadomości będącej podstawą wszystkiego (sanskr. ālayavijñāna; tyb. kun-gzhi 
rnam-shes). Byłaby ona zarazem skutkiem, gromadząc ślady wcześniejszych czynów, 
jak i przyczyną – wywołuje bowiem kolejne impulsy budujące tę świadomość. Jako 
twór niestały, podlegający nieustannym zmianom, tradycyjnie bywa porównywana do 
potoku wody. 
Dość podobnie tłumaczyły te kwestie madhjamaka swatantrika, tybetańska mad-
hjamaka szentong oraz madhjamaka prasangika tradycji ningma. Dla madhjamaki pra-
sangiki tradycji gelug wprowadzanie kolejnego bytu, świadomości będącej podstawą, 
jest niepotrzebne. W ich modelu wyjaśniającym to konwencjonalna tożsamość przeno-
si ślady karmiczne formowane po ustaniu działania, a empiryczna świadomość jest ich 
czasową bazą. 
Po tych wstępnych uwagach technicznych, przejdźmy do praktycznych szczegółów 
koncepcji, czyli konkretnych i ścisłych korelacji między działaniami i doświadczenia-
mi podmiotu. 
Skutki karmiczne (sanskr. karmaphala; tyb. las-kyi ‘bras-bu; jap. kahō) są do-
świadczane albo jeszcze w tym życiu, albo w którymś z następnych odrodzeń. Te skut-
ki są sklasyfikowane w kilku grupach, na ogół jako: w pełni dojrzałe, aktywne i pa-
sywne skutki zgodne z przyczyną oraz skutki warunkujące. Omówmy je kolejno. 
Zasadniczo, rodzaj kolejnego odrodzenia zależy od charakteru myśli bądź emocji 
w momencie śmierci. Umierający na ogół nie ma jednak nad tym żadnej kontroli, 
a jego władze umysłowe i świadomość są znacznie osłabione. Jeżeli w chwili śmierci 
nie pojawi się jakieś wyraziste wspomnienie czy silna emocja, wówczas o odrodzeniu 
decydują inne czynniki. Wielokrotne popełnianie dowolnego spośród dziesięciu typów 
negatywnych czynów pod wpływem skrajnego gniewu owocuje odrodzeniem w pie-
kłach. Motywowane skrajnym pożądaniem – w świecie pretów, głupotą – zwierząt. 
Istnieją jeszcze tzw. wyższe typy odrodzenia, ludzi i bogów, gdzie warunkiem inkarna-
cji jest przewaga działań i intencji pozytywnych w karmicznym bagażu jednostki15. 
Generalnie w buddyzmie mówi się o trzech sferach odrodzeń sansarycznych: pożą-
dania, foremnej i bezforemnej, a w ich obrębie o pięciu lub sześciu światach16. 
Wszystkie te światy są reprezentowane w sferze pożądania, w dwóch pozostałych zaś 
plasuje się część odrodzeń boskich, będących wynikiem medytacji i koncentracji, które 
nie prowadzą do wyzwolenia z sansary17. 
Odrodzenie w którymś z osiemnastu typów piekieł jest opisywane jako doświad-
czenie nieustającego cierpienia. Buddyjskie pisma wymieniają osiem piekieł gorących, 
osiem zimnych, piekła sąsiadujące oraz piekła przejściowe. Zaludniające je istoty są na 
                                                        
14 Tak samo ujmuje kwestię nośnika karmana dżinizm; niewykluczone są wzajemne związki obu dokt-
ryn. 
15 Por. Rin-chen ‘phreng-ba, s. 34a, [cyt. za:] G a m p o p a, The Jewel Ornament..., op.cit., s. 79. 
16 Zob. A. S a d a k a t a, Góra Sumeru i kraina Sukhawati. Zarys kosmologii buddyjskiej, tłum. 
M. K a n e r t, Poznań 2000, s. 115–116. 
17 Zob. G a m p o p a, The Jewel Ornament..., op.cit., s. 80–81. 
 77 
rozmaite sposoby torturowane, umierają, ożywają i cierpią od nowa. Świat pretów czy 
„głodnych duchów” to zazwyczaj domena niezaspokajalnego głodu i pragnienia. Zwie-
rzęta doświadczają najrozmaitszych zagrożeń, pożerają się wzajemnie, są wykorzysty-
wane, muszą służyć innym. Tzw. wyższe odrodzenia – ludzkie czy boskie – cechują 
liczne przyjemne doznania, ale jako sansaryczne nie są pozbawione elementów cier-
pienia i frustracji18. 
Ortodoksyjni interpretatorzy uważają te wszystkie światy za faktyczne fizyczne 
miejsca odrodzenia. Inni natomiast widzą w nich tylko lub także stany psychologiczne 
doświadczane przez ludzi, na przykład paranoję jako odpowiednik piekieł itp.19. 
Wszystkie powyższe typy odrodzenia są czasowo określone, nietrwałe. Są uznawa-
ne za tzw. skutek w pełni dojrzały (sanskr. vipākaphala; tyb. rnam-smin-gyi ‘bras-bu; 
jap. shōhō). 
Kolejnym typem karmicznego skutku jest aktywny skutek zgodny z przyczyną 
(sanskr. niīyandaphala; tyb. rgyu-mthun-gyi ‘bras-bu). Jest to kompulsywna skłonność 
odpowiadająca poprzednim czynom. Na przykład: „Jeśli zabijaliśmy, znów będziemy 
mieć na to ochotę. Jeżeli kradliśmy itd. – wystąpi podobna tendencja. To właśnie dla-
tego niektórzy ludzie od dziecka zabijają, np. wszystkie napotkane owady; przyjem-
ność, jaką znajdują w zabijaniu, świadczy o podobnych czynach w życiu przeszłym. 
Pod wpływem zróżnicowanego karmana każdy zachowuje się inaczej, odruchowo robi 
co innego”20. 
Pasywny skutek zgodny z przyczyną kształtuje warunki i jakość aktualnego odro-
dzenia. Zabijanie skutkuje w ramach tej koncepcji chorobami i skraca następne odro-
dzenia. Ratowanie życia natomiast gwarantować ma zdrowie i długowieczność. Rezul-
tatem kradzieży jest ubóstwo, bycie okradanym itp. Materialny dostatek to z kolei efekt 
wcześniejszej szczodrości. Nieprzyjemny partner i posiadanie wrogów to skutek nie-
odpowiedniego seksu, a sytuacja przeciwna – odpowiedniego. 
Uprzednie kłamstwa to przyczyna obecnego podlegania krytyce i okłamywaniu. 
Obmowa sprawia, że otoczenie i podwładni nie liczą się z nami ani nas nie słuchają. 
Gwałtowne, wulgarnie słowa skutkują słyszeniem wielu nieprzyjemnych wieści, nie-
miłych słów, kłótni. Łagodne odnoszenie się do bliźnich sprawia, że inni nas lubią, 
chwalą, zwracają się do nas w przyjazny sposób. Gadulstwo sprawia, że wypowiadane 
słowa nie mają żadnego wpływu na innych, brak nam pewności siebie, natomiast mó-
                                                        
18 Szczegółowy opis doznań oraz typologizacja poszczególnych światów sfery pożądania zob. np. 
P a t r u l, Słowa..., op.cit., s. 65–97. 
19 Zob. C h o g y a m T r u n g p a, Transcending Madness: The Experience of the Six Bardos, Boston 
1992. Pisze on we wstępie, s. XI: „Tradycyjny buddyjski schemat sześciu światów – bogów, zazdrosnych 
bogów, ludzi, zwierząt, głodnych duchów i istot w piekłach – jest czasem uważany za dosłowny opis 
możliwych sposobów odrodzenia. Jednak schemat ten jest stosowany do opisu sześciu światów, które 
tworzymy jako logiczną konsekwencję potężnych emocjonalnych stanów, takich jak gniew, chciwość, 
niewiedza, żądza, zawiść i duma. Wypierając potężną moc emocji, dokonujemy jej projekcji na zewnętrzny 
świat i wpadamy w pułapkę, z której nie widzimy żadnych możliwości wyjścia”.  
Podobną opinię podziela Ngakpa Chogyam: „Słowa karma zwykle używa się na oznaczenie przyczyny 
i skutku. Ale istotniejsze jest to, że oznacza ono postrzeganie i reakcję. Reagujemy na to, co postrzegamy, 
zgodnie ze swoimi uwarunkowaniami. Karmiczna wizja to sposób, w jaki dualistycznie zorientowane istoty 
ujmują świat w zależności od własnego stylu wytwarzania dualności z podłoża bycia”. N g a k p a C h o g -
y a m, K h a n d r o D e c h e n, Spectrum of Ecstasy; Embracing Emotions as the Path of Inner Tantra, tłum. 
Z. Z a g a j e w s k i, New York & London 1997, s. 283. 
20 P a t r u l, Słowa..., op.cit., s. 113. 
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wienie tylko na temat sprawia, że wszyscy zawsze z uwagą słuchają tego, co mamy do 
powiedzenia. 
W rezultacie wcześniejszego pożądliwego myślenia wszelkie zamierzenia obracają 
się w niwecz, trudno zrealizować plany. Jeśli natomiast poprzednio docenialiśmy in-
nych, cieszyliśmy się z ich osiągnięć, wszystko będzie nam sprzyjać. Uprzednia nie-
życzliwość skutkuje lękami i poczuciem zagrożenia. Życzliwość przeciwnie – odczu-
waniem przyjaźni i bezpieczeństwa. Błędne poglądy sprawiają, że pogrążamy się 
w szkodliwych dogmatach i pomieszaniu, a żywienie poglądów prawidłowych zapew-
nia inteligencję i mądrość. 
Ostatni opisywany typ skutku to skutek warunkujący (sanskr. ādhipatiphala; tyb. 
bdag-po’i ‘bras-bu; jap. ehō). Determinuje on zewnętrzne środowisko i okoliczności, 
np. urodzenie się w kraju ogarniętym wojną czy nawiedzanym przez klęski żywiołowe. 
Przedstawmy te zależności w formie tabeli21. 
 
Czyny negatywne Skutek warunkujący 
Zabijanie Odrodzenie w miejscu niebezpiecznym, pełnym przepaści i wąwozów; 
nikła wartość odżywcza dostępnego pożywienia, nieskuteczne leki.  
Kradzież Odrodzenie w miejscu, gdzie mróz czy grad niszczą zbiory, jest nieuro-
dzaj, panuje głód. 
Niewłaściwy seks Odrodzenie w miejscu, gdzie jest dużo kurzu, pyłu i niemiłych woni. 
Kłamstwa Odrodzenie w miejscu, gdzie często zdarzają się wypadki, niebezpiecz-
nie jest podróżować. 
Obmowa Odrodzenie w miejscu, gdzie ziemia jest jałowa. 
Szorstka, obraźliwa 
mowa 
Odrodzenie w miejscach pustynnych, kamienistych, ciernistych. 
Gadulstwo Odrodzenie w miejscu, gdzie występują zaburzenia w cyklicznej zmien-
ności pór roku, klimat jest nieumiarkowany i nieprzewidywalny: błoto 
zimą, mróz na wiosnę, susza w lecie i ulewy jesienią. 
Zawiść, pożądliwość Odrodzenie w miejscu, gdzie plony są niewielkie, ziarna i owoce małe. 
Złośliwość, nieżyczli-
wość 
Odrodzenie w miejscu, gdzie plony są złe, skażone czy zarażone. 
Błędne poglądy Odrodzenie w miejscu, gdzie rośliny nie mogą rozwinąć korzeni, wy-
kiełkować, wyrosnąć. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                        
21 Na podstawie: T a r a n a t h a, Skyes-bu gsum-gyi..., op.cit. 
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Podobne korelacje dla czynów kwalifikowanych pozytywnie: 
 
Ratowanie życia Łagodna rzeźba terenu 
Szczodrość Niewystępowanie klęsk żywiołowych, dobre zbiory 
Właściwy seks Miejsce czyste, przepełnione miłymi aromatami 
Mówienie prawdy Miejsce bezpieczne, przyjazne 
Dobre wyrażanie się 
o innych 
Żyzne ziemie 
Łagodne zwracanie się 
do innych 
Liczne łąki i lasy 
Mówienie na temat Dobry, umiarkowany klimat 
Cieszenie się sukcesami 
innych 
Dorodne zbiory 
Życzliwość Zdrowe uprawy  
Prawidłowe poglądy Obfitość owoców, zbóż, warzyw, łatwość uprawy roślin. 
 
Podsumowując, cała „różnorodność świata bierze się z karmana”22. 
Podobnie, również wygląd zewnętrzny indywiduum, wszystkie cechy ciała, są we-
dług buddyzmu skutkami karmicznymi wcześniejszych działań. Inspirowaniu do czy-
nienia dobra i prowadzenia moralnego życia służą m.in. opisy fizycznej formy buddów 
z jej trzydziestoma dwoma większymi i osiemdziesięcioma pomniejszymi oznakami 
doskonałości. Wymieńmy – jako ciekawostkę – tylko główne cechy i ich karmiczne 
przyczyny. 
1. Na podeszwach stóp i we wnętrzu dłoni budda ma linie papilarne w kształcie ty-
siącszprychowych kół. Kiedy chodzi, nieznacznie unosi się nad ziemią, żeby nie 
skrzywdzić żadnej istoty znajdującej się pod nim. Choć jego stopy nie dotykają 
ziemi, budda pozostawia jednak na niej odcisk kół. Przyczyną powyższych cech 
jest fakt, że przyszły budda zawsze wychodził naprzeciw i towarzyszył swoim 
nauczycielom, bezinteresownie oferując im swoją pomoc i asystę. 
2. Podeszwy stóp buddy są gładkie i równe, co oznacza życie zgodne z dharmą 
i stałość w przestrzeganiu ślubowań. 
3. Palce buddy łączy jak u łabędzia delikatna błona, tyle że z białego światła; jest 
ona oznaką praktykowania czterech działań wywierających na innych dobry 
wpływ: szczodrości, przyjaznej mowy, słusznych działań i życia w zgodzie z gło-
szonymi zasadami. 
4. Skóra buddy, niezależnie od jego wieku, pozostaje gładka, jak u niemowlęcia, 
i bez zmarszczek, co odzwierciedla fakt szczodrego dzielenia się z innymi jadłem 
i napojem. 
5. Siedem części jego ciała jest zaokrąglonych i lekko uniesionych: wierzchy dłoni, 
stóp, ramion i kark. Powodem jest obdarowywanie innych prezentami, które 
sprawiają radość. 
6. Paznokcie buddy są piękne i długie, co jest skutkiem ratowania życia zwierząt. 
7. Pięty buddy są bardzo wydatne, co odzwierciedla fakt poświęcania swego czasu 
innym. 
8. Budda jest bardzo wysoki, a jego ciało proste, ponieważ nie odbierał życia żadnej 
istocie. 
                                                        
22 Abhidharmakośa IV, I. 
 80 
9. Jego łokcie i kolana nie wystają, co jest skutkiem praktyki sześciu paramit 
(szczodrość, moralność, cierpliwość, pilność, koncentracja, mądrość). 
10. Włosy na jego ciele rosną ku górze, ponieważ działał tylko konstruktywnie i in-
spirował innych do czynienia dobra. 
11. Łydki buddy są kształtne i smukłe jak u antylopy; to znak osiągnięcia mistrzo-
stwa w medycynie, astrologii, sztuce i rzemiośle. 
12. Ręce buddy są niezmiernie długie; kiedy siedzi ze skrzyżowanymi nogami, z rę-
kami opuszczonymi, spoczywającymi na kolanach, jego palce dotykają ziemi. 
Jest to oznaką niepozostawiania żebraków bez wsparcia. 
13. Jego organ płciowy jest lekko cofnięty w głąb ciała i przez to ukryty; to skutek 
niewyjawiania cudzych tajemnic. 
14. Jego skóra jest promiennozłota, ponieważ zawsze dawał innym miękkie i wy-
godne siedzenia oraz posłania. 
15. Jego skóra jest delikatna, bez przebarwień, pękających naczynek itp., co świad-
czy o zapewnianiu dachu nad głową będącym w potrzebie. 
16. Włosy na ciele buddy są skręcone w prawo, a z jednego pora wyrasta zawsze tyl-
ko jeden włos; to skutek wolności od natłoku myśli, mentalnego błądzenia. 
17. Budda ma między brwiami biały skręcony w prawo kosmyk włosów; to znak słu-
żenia osobom godnym szacunku: rodzicom, starszym, nauczycielom, duchowym 
mistrzom, a także pomagania innym w duchowym rozwoju. 
18. Górna część tułowia buddy rozszerza się ku górze, jak u lwa. Przyczyną jest sza-
nowanie innych, niepatrzenie na nikogo z góry, nieponiżanie. 
19. Ramiona buddy są krągłe, a na jego szyi nie widać żył, ponieważ doceniał i za-
chęcał innych do czynienia dobra. 
20. Miejsce między obojczykami a szyją buddy jest dobrze wypełnione, co jest skut-
kiem dawania innym właściwych lekarstw i pożywnego jedzenia. 
21. Budda ma szczególny zmysł smaku: czegokolwiek próbuje, smakuje to wybor-
nie. Przyczyną jest opiekowanie się osobami chorymi, starymi, niedołężnymi, 
odpychającymi. 
22. Ciało buddy jest bardzo harmonijne i proporcjonalne, co odzwierciedla fakt za-
kładania przez niego publicznych parków, ogrodów i pielęgnowanie zieleni. 
23. Na szczycie głowy buddy jest wypukłość; to najtrudniejsza do uzyskania cecha. 
Jej przyczyną jest wizualizowanie ponad głową swego duchowego mistrza, prze-
bywanie w świątyniach i praktykowanie dharmy. 
24. Język buddy jest bardzo długi, sięgający szczytu głowy, co pochodzi z uprzejme-
go zwracania się do innych i łagodnego traktowania. 
25. Jego głos jest melodyjny i płynie bez wysiłku, uspokajając i pomagając innym. 
Przyczyną jest głoszenie dharmy w różnych językach, zależnie od potrzeb. 
26. Jego policzki są okrągłe, kształtne jak u lwa, co oznacza porzucenie wszelkiej 
czczej paplaniny i gadulstwa. 
27. Jego zęby są białe lśniące, jako że doceniał i szanował istoty o szlachetnym sercu 
oraz urzeczywistnionych mistrzów 
28. Wszystkie jego zęby są równej długości, ponieważ zawsze uczciwie zarabiał na 
życie. 
29. Jego zęby są proste i równe, nie ma między nimi szpar, co jest skutkiem praw-
domówności i uczciwości. 
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30. Budda ma czterdzieści zębów, ponieważ jego słowa nigdy nie różniły innych, 
lecz zaprowadzały zgodę i harmonię. 
31. Białka oczu buddy nie mają przebarwień, ponieważ zawsze spoglądał na innych 
ze współczuciem i miłością. 
32. Jego rzęsy są długie i piękne, co jest skutkiem braku żądzy, nienawiści i omro-
czenia23. 
Dżataki (sanskr. jātakamāla; opowieści o poprzednich wcieleniach Buddy Śakja-
muniego) oraz sutry wypełnione są moralitetami. Relacjonują pewne zdarzenie czy 
niezwykłe spotkanie, po czym poproszony o wyjaśnienia Budda wyjawia jakiś kolejny 
związek przyczynowo-skutkowy24. Biografie i autobiografie buddyjskich mistrzów 
także często powołują się na karmiczne zależności. Uwzględniając poprzednie inkarna-
cje danego nauczyciela, opisują, jak z życia na życie odradzał się coraz wyżej w hierar-
chii sansarycznej egzystencji, jego życie było coraz dłuższe, szczęśliwsze, oferujące 
więcej możliwości. 
Buddyzm nie ogranicza czynów brzemiennych w skutki karmiczne tylko do działań 
ludzi. Jednak to ludzie – zdolni do refleksji, uczenia się, a także nieobciążeni skrajnie 
silnym pozytywnym bądź negatywnym karmanem – mają faktyczny wybór. Niższe 
sansaryczne odrodzenia polegają głównie na doświadczaniu nieprzyjemnych skutków 
i dalszym – odruchowym – gromadzeniu negatywnego karmana. Dlatego przestrzega 
się adeptów, że niezwykle trudno jest wydostać się z niższych światów. Jest to możli-
we tylko wówczas, gdy w umyśle danej istoty zaczną się pojawiać altruistyczne moty-
wacje, o co trudno, gdy nieustannie doświadcza się tylko tortur, cierpienia i bólu. Na 
przykład Śakjamuni, na długo przed zostaniem buddą, gdy odrodził się w jednym 
z piekieł, w pewnym momencie zaczął współczuć współtowarzyszom i starał się im 
ulżyć w cierpieniu. Uważa się, że był to początek jego długiej duchowej drogi. Później 
– jako że jego szlachetne pobudki tylko się umacniały – jego odrodzenia były stopnio-
wo i powoli coraz korzystniejsze: zwierzęce, wreszcie ludzkie25. 
Z kolei boskie odrodzenia, co prawda, zazwyczaj nie skutkują gromadzeniem dal-
szego negatywnego karmana, ale nie służą też gromadzeniu dobrego. Stanowią one 
jedynie etap zużywania pozytywnego potencjału, po wyczerpaniu którego okazuje się, 
iż w karmicznym bagażu pozostały już tylko gorsze możliwości. 
Ludzie tymczasem nie są ani tak całkowicie pogrążeni w cierpieniu, ani nieustannie 
odurzeni szczęściem, by nie móc zdystansować się do swych doznań. Cechą ludzi jest 
umiejętność zastanawiania się nad swym zachowaniem, zachowaniem innych, możli-
wymi skutkami. Wedle buddyzmu im negatywny karman mniejszy, tym mniejszy au-
tomatyzm reakcji i większa możliwość dokonywania wyborów. 
W przypadku buddy możliwe są jedynie wybory moralnie pozytywne. Jako wszech-
wiedzący i doskonale współczujący, może czynić wyłącznie to, co pomaga innym, nie 
szkodzi. Ponieważ działa bez poczucia „ja”, nie gromadzi już karmana. Jego działania, 
stanowiąc nieograniczoną (dualizmem) przyczynę, dają skutek nieograniczony. 
Buddyjska koncepcja karmana nie jest w żadnej mierze fatalistyczna. Jak ujrzeli-
śmy, życie nie jest w niej realizacją narzuconego – na przykład przez inną istotę – pla-
                                                        
23 Oprac. na podstawie: N g a w a n g D h a r g y e, An Anthology..., op.cit., s. 243–250; tłum. własne. 
24 Zob. np. Sutra of the Wise..., op.cit. 
25 Zob. The J˜taka, oprac. i tłum. E.B. C o w e l l, 6 t., Cambridge 1895–1907; V i n g t, Contes des Vies 
Passées du Bouddha, oprac. i tłum. Noor I n a y a t  K h a n, Claire Lumière 1999; The Jatakamala or Gar-
land of Birth-Stories of Aryasura, tłum J.S. S p e y e r, Delhi 1982. 
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nu, lecz skutkiem wcześniejszego zachowania danej jednostki. Karman popełniony co 
prawda nie znika, musi wydać owoc, który dosięga wyłącznie sprawcy, może jednak 
zostać zneutralizowany przez karmana przeciwstawnego lub oczyszczony poprzez 
duchową praktykę. Buddyzm jest przy tym autosoteriologią: tylko podmiot czynu mo-
że się z niego oczyścić i tylko sam może się zmienić. Atrybutem buddy nie jest 
wszechmoc; budda ma jedynie zdolność ukazywania duchowej ścieżki i wyzwalają-
cych metod26. Buddyzm podkreśla również możliwość zmieniania – za pomocą uważ-
ności, samoświadomości oraz technik medytacyjnych – skłonności i emocji, które ini-
cjują działania uznane za niepożądane. Adept może zatem nie tylko modyfikować 
skutki, lecz także wpływać na przyszłe przyczyny. 
Co do tego ostatniego, czyli świadomego kształtowania predyspozycji, buddyjskie 
metody są bardzo zróżnicowane, zależnie od tradycji, w której są nauczane. Omówmy 
tylko pokrótce możliwości oczyszczenia karmicznych skutków. 
Siła danego karmana, rozumianego jako skutek czynu, zależy od kilku czynników: 
– okresu, jaki upłynął od czynu do przejawienia się skutku; korelacja dodatnia; 
– ilości obecnych elementów ścieżki karmicznej; 
– obiektu dotkniętego działaniem: jeśli jest to budda, bodhisattwa, ktoś bliski lub 
ktoś pogrążony w wielkiej rozpaczy – skutek jest silniejszy; 
– częstotliwości aktu: powtarzanie karmana tego samego typu wzmacnia efekt kar-
miczny; 
– intensywności motywacji: chwilowa emocja daje mniejszy skutek niż długotrwała; 
– obecności bądź nieobecności karmana przeciwstawnego, który może zmniejszyć 
czy wręcz zmienić skutek. 
Oczyszczenie karmana wymaga tzw. czterech sił (tyb. bshags-pa’i stobs zhi)27: 
– szczerego żalu i wyznania; 
– postanowienia nieponawiania czynu; 
– działań pozytywnych, które stanowią przeciwwagę dla negatywnego karmana; 
– praktyki (recytacja i studiowanie tekstów sutr, zwłaszcza Pradżńaparamity, 
wznoszenie świątyń, stup itp., recytacja mantr, a w tantrze dodatkowe techniki 
wizualizacji). 
Oczyszczanie karmana jest możliwe, bo zjawiska nie są według buddyzmu trwałe, 
substancjalne, samoistne, mające esencję czy solidną tożsamość. Są wynikiem współ-
zależnego powstawania i jako takie – puste. Buddyzm głosi, że w sensie ostatecznym 
nie istnieje zatem coś takiego, jak przypisany nam karman czy związki przyczynowo-
-skutkowe28. Rozpoznanie pustej natury zjawisk i samego siebie jest doświadczeniem 
wyzwalającym. 
 
                                                        
26 Choć buddyzm jest autosoteriologią i budda nie ingeruje w egzystencję sansarycznych istot, to istoty 
te (zwłaszcza wedle szkół mahajany) nie są pozbawione pomocy. Świadczy o tym to, że różne światy opisy-
wane w kosmologii buddyjskiej miały powstać nie tylko jako wypadkowa karmana wszystkich sansarycznych 
istot, ale także wskutek wzajemnych związków tych istot z istotami oświeconymi – nauczającymi i czyniącymi 
cuda. Por. J a m g ö n  K o n g t r u l  L o d r ö  T h a y e, Myriad Worlds. Buddhist Cosmology in Abhidharma, 
Kālacakra and Dzog-chen, tłum. International Translation Commitee, Ithaca, New York 1995, s. 95–96. 
27 Por. „Dzięki czterem siłom pokona on karmana zgromadzonego i dokonanego”, Caturdharma-
kasūtra, [cyt. za:] T s o n g k h a p a, Le grand livre..., op.cit., 172. 
28 Zob. np. argumentację Nagardżuny, Mūlamadhyamakakārikā I, XX i XXVI [w:] J.L. G a r f i e l d, 
The Fundamental Wisdom of the Middle Way, New York–Oxford 1995. 
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THE BUDDHIST LAW OF KARMA IN THE TIBETAN TRADITION 
Su mmary  
The author of the article reviews the most important aspects of the law of karma as it operates in 
Tibetan Buddhism. This universal law of moral causality is to explain the incidence and mechanism 
of events as well as mental states by presenting them as consequences of concrete physical, verbal 
and mental acts carried out in the past. Moreover, in the normative aspect, it points out to the link 
between the present actions and future experiences. According to the above law, no suffering or 
man’s well-being may emerge without cause; a consequence reaches only the person who has created 
a cause; besides, no action remains without consequences. The implications of the above law can be 
traced to the Buddhist cosmological and ethical views while extricating oneself from its dominion and 
the constraint of regeneration constitutes one of the aspects of the Buddhist Soteria (sacrifice). 
Tłum. Piotr Mizia 
 
